









The Metamorphosis of Mt. Fuji kami as Seen
























































こそが中世の﹁知的営為﹂と評価しつつ︑日本神話研究の領域を広げたといえるのが 中世日本紀﹂ 議論である︒ ﹁中世日本紀﹂研究は伊藤正義から始まり︑阿部泰郎︑小峯和明 どに継承される
（
5）︒
その中でも阿部泰郎は︑ ﹁中世日本紀 は﹁日本紀﹂の訓読がもたらす﹁運動﹂であるとした︒つまり︑ ﹁日本紀﹂の訓読から傍注︑割注︑頭注︑脚注︑裏書などに拡大していき︑ついには独立した一書をなすというテキストの自律的な運動を﹁ と う運動﹂であると強調したのである
（
6）︒
　﹁中世日本紀﹂に対して﹁中世神話﹂は︑ ﹁中世日本紀﹂と同じく中世テキスト世界の持つ価値 再評価には同意した上で︑テキストの成立に関与す ﹁宗教実践者﹂もしく ﹁担 手﹂ 役割に注目する︒つまり︑神話は祭祀や儀礼 場において宗教実践者によっ誕生 という視点である
（
7）︒さらに︑山本ひろ子は︑ ﹁中世神話﹂











く︑中世の物語や文芸・祭文などを神話として読み解く一つの視座であり 方法である︒したがって︑常にその方法論としての可能性が問われなければならない︒その方法・視座としての 中世神話に注目しつつも 視野を中 から近世まで いこうとする動きがある︒いわゆる﹁近世神話
（
10）﹂の研究である︒ ﹁近世神話﹂は︑従









潜んでいるのである︒ こで﹁近世神話﹂と共鳴しつつ新たに神話研究の可能性 拓くべく提示され のが︿ 解釈史﹀で
（
13）︒
　︿神話解釈史﹀より先︑すでに﹁記紀解釈史﹂や﹁神話の解釈史﹂を構想しつつ︑ ﹁記紀はいかに読まれ き か﹂を考えた磯前順一の論があった
（
14）︒ただ︑磯前のいう﹁神話の解釈史﹂とは︑ ﹁記紀﹂

















































































































で流行した疫病を意味する︒当時︑朝廷ではそれが﹁御霊﹂によるものと断定 ︑神泉苑で御霊の祟りを鎮める法会を開催した︒が︑この託宣のいう通りならば︑疫病は御霊ではなく︑浅間明神の﹁祟り﹂であったようだ︒とにかく この託宣の波紋はかなり大きかったようで︑朝廷では甲斐国の八代郡に官社 ﹁浅間大神の祠﹂を立て︑禰宜と祝による祭祀を命ずる勅を下した
（
17）︒駿河国で祀られてい
た浅間の神は︑甲斐国でも浅間大神 して祀られるようになっただ︒このように︑浅間明神は﹁託宣﹂によっ 初めて世 中 その神格をあらわしたのである︒　
さて︑何よりもここでなされた﹁託宣﹂が他ならぬ﹁祟り﹂で
あったことに注目したい︒とくに︑託宣そ ものが﹁祟り﹂と歴史を語ると主張した斎藤英喜 次の論述を参考にしつつ この託宣の意味 考えてみよう











ま浅間明神を祭る祝になったという点である︒真貞は︑浅間明神の存在を世界に知らせ だ一回の宗教実践を行った人であり︑浅間明神の歴史化を証明する唯一の人物でもある︒こ 真貞 ﹁浅間大神﹂をたてまつる宗教者にな こ は︑この神の歴史的顕現の連続性を担うべきものという意味が読み取れる︒そこから︑郡司候補者の一人に過ぎなかった真貞は︑国家的次元 防ぐための存在に変貌していくのだ︒　
ただ︑真貞の祝への転向以降も︑しばらくの間は﹁異火の変﹂が















































下に帰出せずしてをはんぬ︒四日︑庚子︑陰︑巳の刻︑新田四郎忠常人穴を出でて帰参す︒往還一日一夜を経るなり︒こ 洞狭くして踵を廻すこと能わず︒意ならず進行す︒また暗くして心神を痛めしむ︒主従各松明を取る︒路次の始中終水流に足を浸し︑蝙蝠顔 遮り飛ぶこと幾千万を知らず︒その先途は大河なり 逆浪漲り流れ渡らんと欲ふに拠無し︒只だ迷惑の外他に無し︒爰
ここ
に火光を当て河















新田忠常に与えて他の五人とともに洞窟に入れた︒しかし︑忠常はその日には戻らず︑翌日に戻ってきてから報告があった︒洞窟の中は狭くて身を振り返ることもできず︑彼らは仕方なく前進し続けた︒途中で大河があらわれ︑渡る手段もなく 困ってしまった︒そこで︑河の向こう側に光を当ててその様子をみるうちに︑四人が死亡してしまったとい ︒忠常は幸いに霊からの教えがあり 頼家 もらった剣を河へ投げ入れることによって帰ることができた︒古老によれば︑この人穴は﹁浅間大菩薩﹂の居場所で︑昔から誰もあえ覗くことがなかった︑　
浅間大菩薩は富士山の人穴に住んでいる神である︒古老によれば︑






忠常の経験をもとにするが︑ の空間が浅間大菩薩の居場所 あることがわかるのは古老の証言からである︒古老がいなければ︑その場所は永遠に謎の空間になってしまったであろう︒忠常 経験 古老の証明によって︑浅間大菩薩は初めてその存在と神格をあらわすことができたのである︒　
ところで︑このように死の空間から生還した忠常は︑その二个月
































富士山と葦高山に当てはめて解釈している︒また︑富士山の祭神浅間大菩薩は︑本地が﹁胎蔵界大日﹂だという︒密教において胎蔵界とは『 日経』を基にして大日如来の慈悲を表す曼荼羅︑金剛界とは『金剛頂経』を基にして大日如来の智徳を表す曼荼羅を指す︒とくに︑胎蔵 ﹁ 悲胎蔵生﹂という意味で︑人が生まれる前︑母親の胎内で育つように︑我々の本来具有している悟りの本質
（仏性）














ぼ同時期には︑即位灌頂や大日本国をめぐ 神話解釈が盛んになる︒密教によって王権と国家を守護す というのが前提になっており︑それが天皇の即位式という国家儀礼 場で実践され によって神話は歴史化していくのであ ︒　
ところが︑ 『万葉集註釈』の浅間大菩薩と大日如来との習合から












理であったことは前述した通りである︒しかし︑このように大日如来の威力が王権と国家守護に集中してしまうと︑東国のような辺境は大日如来の威力のおよばない世界になってしまう︒つまり︑救済の空間から離れるのである︒そこで仙覚は︑ 日如来を浅間大菩薩の本地として招き︑富士山を胎蔵界曼荼羅の 心と て設定することによって︑東国を大日如来の威力溢れる救済 空 作ろうとしたのではないだろうか︒仙覚によ 大日如来と浅間大菩薩と本迹関係の設定 ︑富士山 仏教世界観 主軸として再定位させ︑富士山を東国 辺境ではなく仏法と救済 中心空間として再構築たのである︒　
富士山を胎蔵界曼荼羅の中心とすることは︑密教世界観を現実に
視覚化し︑歴史化することである︒つまり︑富士山はそ 周辺を含めて理想の曼荼羅構造と一致させられるこ で 大日如来 空間であることが歴史的事実として確定する︒そし これに基づいてまた新たな神話 次々と生み出され ︒詳しい成立年代 不明であが鎌倉期の作とされる『浅間大菩薩縁起』では︑浅間大菩薩が月氏国から駿河国に仏法を持ってき という新たな神話を作
（
25）︒仙覚に










まう︒そして最後の場面では帝の命令により﹁不死の薬﹂を燃やすために駿河国 山頂に登る人たちの話があり ここから富士山の由来が出てくる 『竹取物語』が作る富士山の起源である︒　
ところで︑ 『竹取物語』の﹁かぐや姫﹂と﹁帝﹂の物語は︑室町








































事度々に重ね︑思ひ堪へ 富士山の頂上に︑四方を見るに︑大池ありて︑池の中の嶋に︑宮殿楼閣に似る石多くあり︒其の池の中煙立ち 其 煙 中 彼の女房の体の髴
ほのか
に見へければ︑悲しび

































































































土人伝説︑此山者︑孝霊帝時︑巨霊一夜擘︑近江国開江湖︑運土石築成︑江州覆一簣 今三上山是也︒常菴襲其説︑琵琶湖開兮富士山出矣︒遍閲本朝古籍︑ 部旧記︑不載其説︒以愚視之︑神代之古︑化生山河大地︑是吾邦之奇霊︑而非外国之所及︒然則二 生 ︑至于孝霊帝時 王化遠布 東国帰向 初奏山之霊歟︒不然孝霊帝去神代不遠 而現 奇瑞歟︒盛唐之昔 新豊出︒三島之霊︑海中島生︒和漢之所有 而今古 所知也︒山巓祭木花開耶媛︑ 威掲焉︒（土人の伝へ説くに︑此の山は︑孝霊帝の時︑巨霊の一夜に擘きて︑近江国の江湖を開き︑土石を運びて築き成す︒江州を覆ひし今の三上山是れなり︒常に其の説を菴襲するに︑琵琶湖開きて富士山を出す︒遍く本朝の古籍を閲するに 三部の旧記︑ 其の説を載せず︒愚を以て之れを視るに︑神代の古︑山河大地を化生す︒是れ吾が邦の奇霊にし ︑外国の及ぶ所に非ず 然るに ち二神之れを む孝霊帝の時 至りて︑王化を遠く布き︑東国帰向し︑初め 山の霊
を奏するか︒然らずんば孝霊帝は神代を去ること遠からずして︑此の奇瑞を現す 盛唐の昔︑新たに豊山出ず︒三島の霊︑海中に島を生む︒和漢の所有り︒而して今古の所を知るなり︒山巓に木花開耶媛 祭る 霊威掲焉な ）
　
これは堀杏庵の『杏陰集』の一節である︒富士山が孝霊天皇の時︑
一夜にできたというのは︑前述した『塵荊鈔』にいち早く﹁又日本紀ニ宣化天皇ノ御宇ニ海中ヨリ涌出スト云︒又孝霊天皇ノ御時︑一夜ニ地ヨリ涌出︑一由繕那ト云々﹂と見えており︑ 云々の説は室町期から人口に膾炙したようだ︒ りわけ︑室町期にはそれが『日本書紀』に書かれている され︑ ﹁日本紀﹂の神話世界をあらわしている︒しかし︑杏庵は﹁本朝古籍 三部旧記 にその内容が載せられ ないことを考証し従来の説を否定する︒ただ︑続いて彼は︑神代に山河大地を化生したの 日 の奇霊で︑他国の及ばぬことであるとした︒故に︑富士山は二神
（イザナキ・イザナミか）




界は﹁奇霊﹂によるものと認識し︑また中国の歴史に伝わる神秘世界への叙述を根拠 日本の古代を再構築している︒確かにそれは︑より古い歴史史料から普遍的な価値 求める儒学者としての立場であろうが︑神話世界 虚偽のものとして貶めるのではなく︑それこそが真の歴史であるという視点から神秘・霊験の価値を認めようとする立場を取っている である︒　
また︑ここでは富士山にコノハナサクヤヒメが祀られることを示































世の中に伝わったので︑富士山の祭神がコノハナサクヤヒメとされるようになったと解釈している︒さらに︑それが﹁日本紀のこころ﹂にかなうとし ︒ ﹁日本紀のこころ﹂は︑様々な解釈として展開されてきた﹁中世日本紀﹂の世界が︑羅 神話世界にも投影されていることが読み取れるところである︒　
では︑ここでいう﹁相国﹂はいったい誰であろうか︒また︑ ﹁相
国﹂の前で述べら たとはいえ︑当時の社会で﹁伝へ﹂というのどれほど権威を持ってい のだろ か︒いずれも不明だが︑羅山﹁世久しくいひ伝へ﹂てきたとする富士の祭神コノハナサクヤヒメについて︑その根拠を﹁日本紀﹂に求める解釈を行っており︑それによって富士の祭神＝コノハナサクヤヒメ 日本紀﹂ 歴史的な事実として確定した︒羅山 神話解釈による歴史叙述 いえるもである︒　
そして︑羅山の﹁伝へ﹂は必ずしも普遍一般ではなく︑それぞれ





















































































































の神は︑天地開闢世界の御柱であり︑月日・浄土・人体 始めとなっている︒この神 体か 五行が生じ︑また天と地を分けて万物を生み出す︒最後には諸神の心体まで生み出し という︒このように富士講では仙元大日神を﹁万物の根元﹂たる存在として解釈している︒さらに︑仙元大日神の子孫は大山祗神の娘コノハナサクヤヒメと結婚したといい︑富士の仙元大日 は神力を持つ神なので︑行者はこの神に願って現世利益を実現すべきであるとす ︒
　﹁仙元﹂という表現からは浅間大菩薩︑ ﹁大日﹂からは大日如来︑子孫がコノハナサクヤヒメと結婚することからはアマテラスが各々想像されるが︑この神は天地創生の神・万物を生み出す神であるので︑既存のイメージには収まらない新しい神格として読むべきろう︒さらに︑仙元大日神 角行の目のまえに顕現して﹁直伝﹂をしたという︒
此時又永禄八乙丑年六月三日︑仙元大日御出現有て︑角行東覚え御直伝有て曰︑ ﹁夫当山は天地開闢国土の柱也︒又万物の根元也︒先世界空々たる時より始りて︑水こりかたまりて御山出現す︒其故は東より浪壱ツ︑南より波壱ツ 西波壱ツ︑北より波壱ツ︑四方よりぶつかり︑伊弉諾・伊弉冊とたち四方へひき給ふ︒是を天の御中主命といふ︒初て山生じ︑ 是大山祗の命也﹂
　
富士山は﹁天地開闢国土の柱﹂であり︑ ﹁万物の根元﹂である︒
富士山が世界創生の中心である︑ということだ︒また︑世界の創生が始まる時︑水が凝り固まってこの山が出現したとし︑その故を尋ねると︑東西南北の四方から波が一つずつぶつかるご に イザナキ・イザナミが四方へ引いたという︒四方へ波を引くのは︑出雲の国引き神話を思わせ ︒杏庵のいった﹁然則二神生之﹂は︑ここでは明らかにイザナキ・イザナミになっており︑二神による波引き神
26
















その山頂 ある﹁水﹂によって身と心を清めることは︑ 道を内面に一致させていく過程になる︒富士講が富士山頂の水によっ 病気治療を行うことは︑このよう 天地創生 神話から起源を求めるのである︒これは以前の神話で︑富士山が﹁死 再生﹂の空間 して認識されたものから﹁不死﹂につなが 病気治療の論理へと転換
したことを示していよう︒　
富士講の信仰者たちにとって富士山は救済の空間である︒杏庵や























































しかし︑篤胤の場合︑天之御中主神が絶対的な人格神としての主宰神になっているとはいえず︑その性格が平田国学に継承され︑後に明治初期になって伊能穎則の『神一不二論』 ︑六人部是香の『顕幽順考論』 ︑渡辺重石丸の『天之御中主神論』などの論理によって絶対唯一の普遍的な主宰神として定着していく︒佐々木によれば︑天之御中主神が信仰の世界で姿をあらわしたのは明治期に入ってからであり︑この時期に天之御中主 が重視され ︑神道の超越的な絶対性と世界的な普遍性を保証し くれる神の存在が必要だったためであるという︒　
宍野も︑篤胤以降の天之御中主神の論理を受容したと見られる︒















となる︒ ﹁番衛﹂は﹁留守居番﹂の﹁守衛﹂の意味である︒その文脈から見れば浅間大神とあまり変わらず︑天之御中主神の代わりに山を守る神となっているのではないかと推測される︒仙元大日神・浅間大神・コノハナサクヤヒメは各々富士山の祭神として 地位を天之御中主 に譲り︑新たに富士山の祭神となった天之御中主神は︑世界普遍の絶対唯一神 して再誕す る︒　
従来の研究において扶桑教は︑富士講を継承しつつ ︑篤胤国学












富士山の祭神は﹁浅間明神﹂ ﹁浅間大菩薩﹂ ﹁大日如来﹂ ﹁愛染明
王﹂ ﹁コノハナサクヤヒメ﹂ ﹁仙元大日神﹂ ﹁天之御中主 ﹂としてその神格を変貌・出現させていく︒この神格の変貌は﹁災い﹂ ・﹁死﹂ ・ ﹁病﹂からの救済を求める要望に応じて実体化︑視覚化されつつ﹁祭神﹂として歴史の中に姿をあらわす︒とりわけ︑富士山の
30
祭神の場合︑救済の原理や神話解釈の要望が変わるとその権能のみではなく︑顕現する神 存在自体が交替されてしまった︒ こでの神話や神格は固定されておらず︑神話解釈によっ 絶えず新しく生まれてくるのである︒　
これまで本稿は︑ ︿神話解釈史﹀という視点から大まかに富士神




2）  ﹁民衆宗教﹂という視点から富士信仰を研究したものは︑村上の後︑宮田登『ミロク信仰の研究』 （未來社︑一九七五） ︑藤谷俊雄『神道信仰と民衆・天皇制』 （法律文化社︑一九八〇） ︑佐々木千代松『民衆宗教の源流
︱︱
丸











伊藤正義﹁中世日本紀 輪郭﹂ 『文学』第四〇巻第一〇号（一九七二） ︑








































山下久夫﹁ 「近世神話」から見た『古事記伝』注釈の方法﹂ ︑ 鈴木健一編『江





のために﹂ 『歴史学部論集』創刊号（二〇一 ） ︑ 『古事記はいかに読まれて
神話解釈史から見る富士山の祭神変貌論
31


















































17）  ﹁九日丙辰︒ 勅甲斐八代郡立浅間明神祠︒ 列於官社︒ 即置禰宜︒ 随時致祭︒ ﹂





















































































































































堀杏庵﹁杏陰稿﹂ ︑ 『浅間神社史料』 （名著出版︑一九七四） ︑一七二頁︒
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43）  ﹁蓋し聞く︑天地ノ成意︑水気変じて天地と為ルト︒ ﹂ （ 『大和葛城宝山記』日本思想大系
19︑岩波書店︑一九七七︑
 五八頁） ︒
（
44）  『角行藤仏
記』前掲（
40） ︑四五五頁︒
（
45）  
宍野半之進『富士信導記』第一︑森江佐七︑
 一八七七︒
（
46）  
原武史『 ︿出雲﹀という思想
︱︱
近代日本の抹殺された神々』 （講談社学
術文庫︑二〇〇一） ︑一五三頁︒
（
47）  
佐々木聖使『天之御中主神のゆくへ
︱︱
近代的神観の確立と葛藤』 （龍声
社︑二〇一五） ︒
（
48）  
斎藤英喜﹁宣長・アマテラス・天文学
︱︱
近世神話としての『古事記伝』
のために﹂
 前掲
 （
10） および佐々木聖使
 『天之御中主神のゆくへ』
 前掲
 （
47） 
など︒
付記：本文および引用文の旧漢字は新漢字に改め︑適宜ルビを付した︒
